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Jednym z najbardziej frapujących elementów duchowości chrześcijańskiej 
jest pojawiający się z różną intensywnością w historii teologii i mistycyzmu 
wątek zmysłów duchowych pozwalających percypować Boga. Zalążki tego 
rodzaju perspektywy pojawiają się już w tekstach biblijnych, zostają w pełni 
rozwinięte w okresie patrystycznym przez Ojców Kościoła, takich jak Ory-
genes, Grzegorz z Nyssy i Maksym Wyznawca, i posiadają swą kontynuację 
w piśmiennictwie chrześcijańskim w okresie nowożytnym u takich autorów, 
jak John Wesley czy Jonathan Edwards. 
Najnowszą próbą przedstawienia problematyki zmysłów duchowych jest 
monografia zbiorowa pod redakcją Paula L. Gavrilyuka i Sarah Coakley1, 
przedstawiająca w porządku chronologicznym wybranych myślicieli chrze-
ścijańskich, w pismach których pojawiają się treści odnoszące się do zmysłów 
1 P.L. Gavrilyuk, S. Coakley: Duchowe zmysły. Percepcja Boga w zachodnim chrześcijaństwie. 
Przeł. A. Gomola. Kraków 2014.
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duchowych. Autorzy tomu dowodzą ogromnego zróżnicowania tej proble-
matyki, różnego charakteru epistemologicznego twierdzeń poszczególnych 
myślicieli (od rozumienia zmysłów duchowych metaforycznie, przez analo-
gię, po przypisywanie im rzeczywistej wartości epistemologicznej), różnego 
stopnia złożoności (od oderwanych twierdzeń po elementy doktryny).
Doktryna zmysłów duchowych może być rozpatrywana na kilku płasz-
czyznach: filozoficznej (epistemologicznej), teologicznej (ze względu na 
treść), wreszcie językoznawczej (ze względu na stosowane środki językowe). 
W niniejszym artykule przedstawiono — wychodząc z perspektywy języko-
znawczej — niektóre wybrane aspekty konceptualizowania zmysłów ducho-
wych u wybranych autorów patrystycznych: Orygenesa, Grzegorza z Nyssy 
i św. Augustyna, oraz w okresie średniowiecza, i wskazano, że w każdej 
z omawianych konceptualizacji mamy do czynienia z interesującymi wa-
riantami metafory pojęciowej UMYSŁ TO CIAŁO (Mind-as-Body) opisywa-
nej w językoznawstwie kognitywnym. 
Zanim przystąpimy do przedstawienia różnych form konceptualizacji 
zmysłów duchowych z perspektywy językoznawczej, należy zarysować 
ich podstawy epistemologiczne niezbędne w późniejszej analizie. Jak piszą 
Gavrilyuk i Coakley, odwoływanie się do zmysłów duchowych w pismach 
autorów chrześcijańskich ma za swój fundament z jednej strony filozofię Pla-
tońską, przede wszystkim teorię poznania noetycznego, dokonującego się 
za sprawą intelektu, nie zmysłów, z drugiej zaś Arystotelesowską hierarchię 
zmysłów2. Wkładem filozofii Platońskiej jest podkreślanie poznania mental-
nego (noetycznego). W przeciwieństwie do poznania zmysłowego, względ-
nego i subiektywnego, poznanie noetyczne umożliwia dostęp do idei, ale 
nie tylko. 
Widzenie intelektualne i intuicja intelektualna, zwłaszcza w odniesie-
niu do rzeczy Bożych, to zarówno akt mentalny, jak i jedyna w swoim 
rodzaju forma percepcji. Widzenie intelektualne to niedyskursywny akt 
mentalny, którego cechą jest bezpośredni kontakt poznawczy z przedmio-
tem kontemplacji3. 
Zbieżność wielu elementów myśli platońskiej z chrześcijańską to rzecz 
powszechnie znana. Jak pisze Henry Chadwick, „między chrześcijańską 
a platońską nauką nie ma aż tak wielkiej przepaści, aby niemożliwe czy 
też nienaturalne było przerzucenie pomostu”4. Za jeden z takich pomostów 
można uznać właśnie poznanie noetyczne, które dla części pisarzy chrześ- 
2 Ibidem, s. 22—23.
3 Ibidem, s. 22.
4 H. Chadwick: Myśl wczesnochrześcijańska a tradycja klasyczna. Przeł. P. Siejkowski. Poznań 
2000, s. 18.
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cijańskich stało się fundamentem zmysłów duchowych. Jeśli pamiętać, że 
Orygenes, u którego po raz pierwszy na gruncie chrześcijańskim pojawia 
się doktryna zmysłów duchowych, to jeden z pierwszych chrześcijańskich 
filozofów — rzecz jasna, platoników5 — nie dziwi, że poznanie noetycz-
ne Platona znalazło swój szczególny wariant w teorii zmysłów duchowych, 
łącznie z podkreślaniem opozycji ciało—dusza oraz ambiwalentnym stosun-
kiem do ciała6. Z kolei z teorii poznania Arystotelesa autorzy chrześcijańscy 
przejmują podział sensorium człowieka na pięć zmysłów oraz ich hierarchię, 
ze wzrokiem jako najważniejszym z nich7. 
Poznanie intelektualne jako element metafory UMYSŁ TO CIAŁO 
Wydaje się, że ten podwójny fundament epistemologiczny konceptuali-
zacji zmysłów duchowych posiada jeszcze głębsze źródło, a jest nim me-
tafora pojęciowa UMYSŁ TO CIAŁO. Eve Sweetser, przedstawiając szcze-
gółowo tę metaforę na przykładzie czasowników postrzegania zmysłowego 
w języku angielskim i praindoeuropejskim, dowodzi, że poznanie umysło-
we (a zatem byłoby to także poznanie noetyczne) jest konceptualizowane 
w oparciu o terminy należące do domeny źródłowej CIAŁO oraz o dozna-
nia zmysłów cielesnych. Sweetser opisuje między innymi, jak w językach 
indoeuropejskich rozumienie/pojmowanie werbalizowane jest najczęściej za 
pomocą czasowników odnoszących się do zmysłu wzroku8. Podobnie sta-
nowisko zajmuje Mark Johnson9. Innymi słowy, zgodnie z twierdzeniami 
językoznawców kognitywnych, ilekroć mówimy o zmysłach duchowych, 
rzutujemy na domenę Umysł formy i mechanizmy cielesnej percepcji zmy-
słowej. Wypowiedzi o zmysłach duchowych to zatem przykład standardo-
wej — z punktu widzenia językoznawstwa kognitywnego — konceptualiza-
cji pewnej formy poznania, w tym sensie interesującej, że duchowe wnętrze 
5 W. Jaeger: Wczesne chrześcijaństwo i grecka paideia. Przeł. K. Bielawski. Bydgoszcz 2002, 
s. 66—67.
6 P.L. Gavrilyuk, S. Coakley: Duchowe zmysły…, s. 22.
7 Ibidem, s. 23.
8 E. Sweetser: From Etymology to Pragmatics. Metaphorical and Cultural Aspects of Semantic 
Structure. Cambridge 1998, s. 23—45. Można oczywiście postulować jeszcze bardziej podsta-
wowe źródło wypowiedzi pisarzy chrześcijańskich o zmysłach duchowych, a byłaby nim 
neuroteologia (zob. C.P.E. Burns: Cognitive Science and Christian Theology. In: Soul, Psyche, Bra-
in. New Directions in the Study of Religion and Brain-Mind Science, Ed. K. Bulkeley. New York 
2005, s. 174—196; szczególnie s. 176—178.
9 M. Johnson: The Body in the Mind: The Bodily Basis of Meaning, Imagination, and Reason. 
New York 1990, s. 108—110. 
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człowieka jest konceptualizowane jako rodzaj człowieka będącego istotą 
cielesną. Realizacja językowa tej konceptualizacji posiada zresztą swoje ko-
rzenie w Biblii i właśnie jej wariant biblijny, jakim jest Pawłowa koncepcja 
człowieka wewnętrznego, wyjaśnia jej późniejszą dominację w piśmiennic-
twie chrześcijańskim10.
Językowe formy konceptualizacji zmysłów duchowych w Biblii
Dlatego nie upadamy na duchu; bo choć zewnętrzny nasz człowiek 
niszczeje, to jednak ten nasz wewnętrzny odnawia się z każdym dniem. 
Albowiem nieznaczny chwilowy ucisk przynosi nam przeogromną obfi-
tość wiekuistej chwały, nam, którzy nie patrzymy na to, co widzialne, ale 
na to, co niewidzialne; albowiem to, co widzialne, jest doczesne, a to, co 
niewidzialne, jest wieczne (2 Kor 4,16—18).
Albowiem wewnętrzny człowiek [we mnie — przyp. A.G.] ma upodo-
banie zgodne z Prawem Bożym. W członkach zaś moich spostrzegam pra-
wo inne, które toczy walkę z prawem mojego umysłu i podbija mnie w nie-
wolę pod prawo grzechu mieszkającego w moich członkach (Rz 7, 22—23).
Dwa powyższe cytaty z Listów św. Pawła, wyrażające jego ideę człowie-
ka wewnętrznego to właśnie werbalizacja metafory pojęciowej będącej pod-
stawą chrześcijańskiej doktryny zmysłów duchowych. Św. Paweł postuluje 
istnienie „człowieka wewnętrznego” będącego podmiotem działań i doznań 
duchowych. CZŁOWIEK WEWNĘTRZNY to domena docelowa, domeną źró-
dłową jest zaś CZŁOWIEK ZEWNĘTRZNY i trudno w tej konceptualizacji 
nie dostrzec uszczegółowienia metafory UMYSŁ TO CIAŁO, o której pisze 
Sweetser. Sam św. Paweł nie rozwija zbytnio tej metafory, korzystają z niej 
natomiast z pewnością późniejsi autorzy chrześcijańscy. Ilekroć bowiem pi-
szą o zmysłach duchowych, są to właśnie zmysły człowieka wewnętrznego 
św. Pawła. Innymi słowy, na domenę docelową, jaką jest CZŁOWIEK WE-
WNĘTRZNY, rzutowane są te elementy domeny źródłowej (CZŁOWIEKA 
ZEWNĘTRZNEGO), jakimi są zmysły; podobnie jak człowiek zewnętrzny 
posiada zmysły, posiada je także człowiek wewnętrzny. Św. Paweł nie jest 
jednak pierwszym autorem biblijnym posługującym się konceptualizacją, 
którą można określić jako „zmysły wewnętrzne”, przed nim bowiem wie-
lokrotnie czytamy w Starym i Nowym Testamencie, o percypowaniu Boga 
10 Zresztą nie tylko chrześcijańskim. Podobne przekonanie o możliwości poznawania 
Boga za pomocą zmysłów duchowych pojawia się także u Filona z Aleksandrii, piszącego 
o widzeniu Boga za pomocą oczu duszy bądź wzroku umysłu, zob. P.L. Gavrilyuk, S. Co-
akley: Duchowe zmysły…, s. 22.
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za pomocą zmysłów duchowych. W Starym Testamencie czytamy: „Skosz-
tujcie i zobaczcie, jak dobry jest Pan” (Ps 33, 9); prorocy, i nie tylko oni, 
słyszą polecenie „słuchajcie słowa Pańskiego” (Iz 1, 10; Oz 4, 1); w Kazaniu 
na Górze pojawia się obietnica: „Błogosławieni czystego serca, albowiem oni 
Boga oglądać będą” (Mt 5, 8); sam św. Paweł mówi ponadto o widzeniu Boga 
„twarzą w twarz” (1 Kor 13, 12); o wierzących powiada się, że wdychają 
„wonność Chrystusa” (por. 2 Kor 2, 15). 
Tekstem zasługującym na osobną uwagę, w którym w sposób wyjątkowy 
dochodzi do głosu idea zmysłów duchowych, jest Pieśń nad Pieśniami. Zmy-
słowy charakter tej księgi w jego podstawowym, literalnym sensie skłonił, 
jak wiadomo, interpretatorów, w szczególności zaś Ojców Kościoła (wśród 
których poczesne miejsce zajmuje Grzegorz z Nyssy), do odczytywania tego 
tekstu jako spotkania człowieka (duszy) z Bogiem. Stąd jego Homilie do Pieśni 
nad Pieśniami można widzieć jako wielowątkową i rozbudowaną werbaliza-
cję przedstawionej tu metafory pojęciowej, na której analizę brak miejsca 
w tym tekście11. I wreszcie jedna z najbardziej popularnych konceptualizacji 
szczęścia zbawionych to także konceptualizacja odwołująca się do zmysłów. 
Visio beatifica, czyli uszczęśliwiające widzenie Boga, to idea łącząca w sobie 
dwa kluczowe, przywoływane przed chwilą aspekty zmysłów duchowych: 
ich konieczność percypowania Boga i nadrzędny charakter zmysłu wzroku. 
Podsumowując, wszystkie te ustępy biblijne zdają się wskazywać na pewne 
cechy ludzkiego poznania, które umożliwiają kontakt z Bogiem podobny do 
percepcji zmysłowej.
Osobną kwestią pozostaje pytanie, czy twierdzenia autorów mówiących 
o zmysłach duchowych mają charakter dosłowny czy metaforyczny. Rzecz 
jasna, przy założeniu, że mają one charakter metaforyczny, należałoby je 
uznać za część znacznie szerszego, praktycznie nieograniczonego korpusu 
tekstów i twierdzeń odwołujących się do postrzegania duchowego, takie bo-
wiem metaforyczne twierdzenia o widzeniu bądź słyszeniu wewnętrznym 
odnaleźć możemy nie tylko w piśmiennictwie religijnym, ale i pozareligij-
nym12. Jednak dla autorów doktryny zmysłów duchowych ich twierdzenia 
mają charakter jak najbardziej rzeczywisty, opisując rzeczywistość realną, 
nawet jeśli oceniać ją będziemy z naszego punktu widzenia jako realność 
subiektywną. Z perspektywy językoznawczej, skupiającej się na językowych 
formach wyrazu określonych treści, odpowiedź na pytanie o wartość episte-
mologiczną „poznania duchowego” (czy jest ono metaforyczne, analogiczne 
czy rzeczywiste) jest drugorzędna i wykracza poza zainteresowania i kom-
petencje językoznawcy. 
11 Grzegorz z Nyssy: Homilie do Pieśni nad Pieśniami. Przeł. M. Przyszychowska. Kraków 
2007.
12 Por. u Szekspira „methinks I see my father […] In my mind’s eye” (Hamlet I, 2).
48 Część I. Wokół problemów teoretycznych
Zmysły duchowe — terminologia
Wyrażenie „zmysły duchowe” (sensus spiritales) znajdujemy po raz pierw-
szy w tradycji chrześcijańskiej w łacińskim przekładzie pism Orygenesa13. 
Później oczywiście pojawiają się one regularnie, należy jednak pamiętać, że 
często są niekonsekwentnie wykorzystywane są przez autorów patrystycz-
nych. Czasami także następuje łączenie zmysłów duchowych i tak niektórzy 
autorzy koncentrują się wyłącznie na jednym duchowym zmyśle, wzroku 
lub dotyku, inni natomiast podkreślają zjednoczenie się i uproszczenie mocy 
władz duchowych w miarę zbliżania się do Boga. Na przykład Aleksander 
z Hales (ok. 1186—1245), Tomasz z Vercelli (zm. 1246) i Bonawentura (ok. 
1217—1274) łączyli duchowy wzrok i słuch z intelektem (intellectus), zaś po-
zostałe trzy zmysły z uczuciem (affectus)14. 
Zmysły duchowe u Orygenesa
Orygenes często wykorzystuje terminy odnoszące się do doznań zmy-
słowych. Mówi o widzeniu Boga „oczami duszy”15, słyszeniu „uszami du-
chowymi”16, mówi, że miłujący Boga zawsze tchną Chrystusem17. Opisuje 
„dotyk” umożliwiający dotykanie „Słowa życia”, pisze o węchu odczuwa-
nym „niezmysłowym zmysłem”, wymienia „smak kosztujący żywego chle-
ba, który zstąpił z nieba”18. Opierając się na Rz 7, 22 i 2 Kor 4, 16, mówi 
o „Bożych zmysłach człowieka wewnętrznego”19. Przede wszystkim jednak 
utrzymuje, że „każdy członek zewnętrznego człowieka ma swój odpowied-
nik w człowieku wewnętrznym”20. Tym samym u Orygenesa mamy do 
13 P.L. Gavrilyuk, S. Coakley: Duchowe zmysły…, s. 16.
14 Ibidem, s. 20.
15 Orygenes: Homilie o Księdze Jeremiasza. Komentarz do Lamentacji Jeremiasza. Homilie o Księ-
gach Samuela i Księgach Królewskich. Przeł. S. Kalinkowski. Warszawa 1983, s. 283. 
16 Orygenes: Przeciw Celsusowi, VII, 34; za: Idem: Przeciw Celsusowi. Przeł. S. Kalinkowski. 
Warszawa 1977, s. 360. 
17 Orygenes: Komentarz do Lamentacji Jeremiasza CXVI, za: Idem: Homilie o Księdze Jeremia-
sza…, s. 283.
18 Orygenes: Przeciw Celsusowi, I, 48; za: Idem: Przeciw Celsusowi…, s. 69.
19 „Unde et in his positi locis, deprecamur auditores horum, ut mortificent carnales sen-
sus, ne quid ex iis quae dicuntur secundum corpori motus excipiant, sed illos diviniores 
interioris hominis ad haec capienda sensus exhibeant” (In Cant. I, 4). Cyt. za: M.J. McInroy: 
Orygenes z Aleksandrii. W: P.L. Gavrilyuk, S. Coakley: Duchowe zmysły…, s. 39.
20 Orygenes: Dyskusja z Heraklidesem. Przeł. A. Zajkowski. „Studia Theologica Varsovien-
sia” 5 (1967), s. 167. 
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czynienia z wyraźną metaforą pojęciową CZŁOWIEK WEWNĘTRZNY TO 
CZŁOWIEK ZEWNĘTRZNY, gdzie zmysły człowieka zewnętrznego rzuto-
wane są na człowieka wewnętrznego, wyposażonego w swoje własne sen-
sorium, a konceptualizacja ta może być postrzegana jako uszczegółowienie 
metafory pojęciowej UMYSŁ TO CIAŁO, opisywanej przez Sweetser.
Zmysły duchowe u Grzegorza z Nyssy
Grzegorz z Nyssy kontynuuje nauczanie o zmysłach duchowych Oryge-
nesa i możliwości percypowania Boga. Jednak, jak zauważa Sarah Coakley, 
w przeciwieństwie do Orygenesa, który wyraźnie rozgraniczał zmysły cie-
lesne i duchowe, uważa on, że „mało wyrafinowane zmysły fizyczne zdolne 
są w tym życiu do postępującej transformacji przeobrażając się w zmysły du-
chowe za sprawą oczyszczającego procesu »śmierci« i regeneracji”21. Wynika 
z tego, że inaczej niż u Orygenesa, u Grzegorza z Nyssy człowiek wewnętrz-
ny nie jest nam dany, co zadany, jest celem naszej pracy nad sobą. Zmysły 
cielesne ulegają „transfiguracji”22. Zamiast statycznego dualizmu duch—cia-
ło Orygenesa mamy proces; człowiek wewnętrzny postrzegany jest nie jako 
już dojrzały bądź dorosły, ale jako ten, który rośnie i się rozwija: 
To dziecko bowiem, które narodziło się w nas, czyli Jezus, który na 
różne sposoby rozwija się pod względem mądrości, wieku i łaski w tych, 
którzy Go przyjęli, nie jest ten sam we wszystkich, ale ukazuje się zgodnie 
z miarą tego, w którym się narodził, odpowiednio do możliwości tego, 
w którym przebywa: jest dzieckiem, młodzieńcem, dorosłym23.
Pojawia się zatem nowy element ludzkiej natury człowieka fizycznego, 
który nie był dotąd rzutowany na człowieka wewnętrznego, a jest nim pro-
ces rozwoju i dojrzewania. W ten sposób konceptualizacja Grzegorza z Nys-
sy jest bogatsza od konceptualizacji Orygenesa, ponieważ uwzględnia różne 
etapy życia duchowego i dzięki temu różne stopnie jego rozwoju, od po-
czątkowych po dojrzałe. Ponadto warto zwrócić uwagę na to, że sam proces 
transfiguracji zmysłów to u niego proces ich „oczyszczenia”, jak wyraźnie to 
widać w Prologu do Homilii do Pieśni nad Pieśniami:
21 S. Coakley: Grzegorz z Nyssy. W: P.L. Gavrilyuk, S. Coakley: Duchowe zmysły…, s. 65.
22 Ibidem.
23 Grzegorz z Nyssy: Homilie do Pieśni nad pieśniami. Przeł. M. Przyszychowska. Kraków 
2007, s. 64—65.
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Z zapałem podjąłem się tego dzieła nie w tym celu, by pomogło ono 
w czymkolwiek twoim obyczajom (jestem bowiem przekonany, że oko twej 
duszy wolne od wszelkich pochodzących z namiętności i zbrukanych po-
jęć, poprzez owe Boże słowa swobodnie spogląda na nieskażoną łaskę)24.
Konceptualizacja grzechu jako nieczystości, zbrukania to jedna z najpo-
pularniejszych konceptualizacji biblijnych. Nysseńczyk łączy zatem w swo-
im wywodzie tę formę konceptualizacji, przedstawiając ją jako jeden z czyn-
ników warunkujących właściwe działanie zmysłów duchowych, a zatem 
percepcję Boga.
Zmysły duchowe u św. Augustyna
Św. Augustyn to myśliciel, w którego pismach znajdujemy zalążki twier-
dzeń dających początek wielu późniejszym dziedzinom nauki i poznania; 
wiele jego obserwacji w Wyznaniach to, jak wiadomo, początki analizy psy-
chologicznej, z kolei Państwo Boże to przykład historiografii. Jak zauwa-
ża Matthew R. Lootens, św. Augustyn, w przeciwieństwie do Orygenesa 
i Grzegorza z Nyssy, w znacznie większym stopniu wykorzystuje starożyt-
ne teorie fizjologiczne do opisu swojego rozumienia zmysłów duchowych, 
a jego rozumienie fizjologii percepcji zmysłowej kształtuje jego rozumienie 
percepcji duchowej. Trzymając się przyjętej wcześniej zasady, że percepcja 
duchowa to metafora pojęciowa będąca wynikiem rzutowania na domenę 
docelową CZŁOWIEK WEWNĘTRZNY aspektów domeny źródłowej CZŁO-
WIEK ZEWNĘTRZNY, musimy powiedzieć, że w wypadku św. Augustyna 
mamy do czynienia z rzutowaniem na domenę docelową samego mechani-
zmu percepcji, o czym nie pisali ani Orygenes, ani Grzegorz z Nyssy. Jak 
zauważa dalej Lootens, św. Augustyn jest zwolennikiem ekstramisyjnej teo-
rii widzenia, postulowanej także przez Platona i zakładającej czynny udział 
oka w akcie widzenia (oko wysyła promienie światła ku przedmiotom)25. 
(Ślad tej teorii odnajdujemy zresztą także w Nowym Testamencie26). Zgodnie 
z tą teorią dusza wysyła promień, który dotyka przedmiotu, łączy się z nim 
i w ten sposób następuje akt widzenia. W taki sam sposób w widzeniu du-
chowym dusza łączy się z Bogiem na podobieństwo tego, w jaki oko łączy 
24 Ibidem.
25 M. R. Lootens: Augustyn. W: P.L. Gavrilyuk, S. Coakley: Duchowe zmysły…, s. 83.
26 „Światłem ciała jest twoje oko. Jeśli twoje oko jest zdrowe, całe twoje ciało będzie 
w świetle. Lecz jeśli jest chore, ciało twoje będzie również w ciemności” Łk 11, 34. U podstaw 
twierdzenia w pierwszym zdaniu mamy właśnie założenie, że oko emituje światło.
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się z przedmiotem w widzeniu cielesnym27. Dowodem na rzutowanie fizjo-
logii widzenia cielesnego na widzenie duchowe jest także teoria iluminacji 
św. Augustyna. Tak jak w teorii ekstramisyjnej warunkiem wysyłania pro-
mieni przez oko było słońce, tak w widzeniu duchowym rolę słońca pełni 
światło Bożej iluminacji:
jest to światłość, którą w oczy dusz naszych zlewa owo tajemnicze Słońce. 
Od Niego pochodzi każda myśl prawdziwa, którą możemy tu wypowie-
dzieć, chociaż nawet oczy nasze niezupełnie wzrok odzyskały albo nie-
dawno dopiero się otworzyły i lękamy się jeszcze śmiało zwrócić się ku 
Niemu i wprost na Nie spojrzeć28.
Św. Augustyn, podobnie jak Grzegorz z Nyssy, uważa, że zmysły du-
chowe mogą w człowieku funkcjonować nieprawidłowo z powodu grzechu. 
Jednak zamiast konceptualizacji przedstawiającej grzech jako zbrukanie czy 
nieczystość, jak to było u Nysseńczyka, posługuje się on wyobrażeniem cho-
roby. „W jaki sposób mogę ci dać skosztować wielkiego mnóstwa tej słod-
kości [poznania Boga — przyp. A.G.], jeśli straciłeś smak na skutek gorączki 
nieprawości?”29 Jest to kolejny przykład rzutowania zjawisk fizjologicznych 
na percepcję zmysłów duchowych u św. Augustyna. Podobnie jak gorączka 
powoduje utratę smaku, grzech powoduje niemożność percypowania Boga.
Kościół jako Ciało Chrystusa a zmysły duchowe
Innym interesującym wariantem przedstawianej tu zasadniczej metafory 
UMYSŁ TO CIAŁO, będącej podstawą konceptualizacji zmysłów duchowych 
u pisarzy chrześcijańskich przez rzutowanie na domenę docelową elemen-
tów domeny źródłowej, jaką jest ciało człowieka, jest metafora pojęciowa, 
w której domeną docelową nie jest już jednostka, ale Kościół konceptualizo-
wany jako Ciało Chrystusa. Konceptualizacja ta, jak wiadomo, także poja-
wia się u św. Pawła (Rz 12, 4—5). W kontekście zmysłów duchowych pojawia 
się ona wyraźnie w średniowieczu. Zgodnie z Pawłową konceptualizacją, iż 
27 M. R. Lootens: Augustyn. W: P.L. Gavrilyuk, S. Coakley: Duchowe zmysły…, s. 83. Na 
temat jednoczenia się pozafizycznego jako konceptualizacji opartej na zjednoczeniu fizycz-
nym, zob.: Z. Kövecses: Metaphor and Emotion. Language, Culture and Body in Human Feeling. 
Cambridge 2000, s. 46.
28 Św. Augustyn: O życiu szczęśliwym. W: Idem: Dialogi filozoficzne. Przeł. A. Świderkówna 
i in. Kraków 1999, s. 48.
29 Św. Augustyn: Objaśnienia Psalmów: Ps 1—36. Przeł. J. Sulowski. Warszawa 1986, s. 263.
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głową tego ciała jest Chrystus (Kol 1, 18) i zgodnie z charakterem domeny 
źródłowej, jaką jest ciało ludzkie, gdzie właśnie w głowie usytuowane są 
prawie wszystkie zmysły (z wyjątkiem dotyku) średniowieczni autorzy, tacy 
jak Wilhelm z Saint-Thierry czy Hugon od św. Wiktora, uzasadniają w ten 
sposób konieczność bycia członkiem Kościoła, by móc doświadczać Boga. 
Streszczeniem tej perspektywy jest dobrze znane w teologii twierdzenie sen-
tire cum Ecclesia30. Mamy tu zatem do czynienia z interesującym przesunię-
ciem konceptualizacji będącej ośrodkiem zmysłów duchowych z jednostki 
(jak to było u wcześniej prezentowanych myślicieli) na wspólnotę Kościoła. 
Równocześnie konceptualizacja, której streszczeniem jest zasada sentire cum 
Ecclesia, tak mocno osadzona w wyobrażeniu Kościoła jako ciała z głową, 
którą jest Chrystus, pozwala natychmiast podawać w wątpliwość wszelkie 
twierdzenia o percypowaniu Boga przez tych, których uważano za niebędą-
cych członkami Kościoła. Niewykluczone, że właśnie tego rodzaju konceptu-
alizacja sprzyjała temu, iż w wiekach XI i XII Kościół częściej niż przedtem 
zaczął dostrzegać heretyków głoszących prawdy niepochodzące od Boga31.
Podsumowanie
Celem tego artykułu było jedynie wskazanie z perspektywy językoznaw-
czej „wspólnego mianownika” konceptualizowania zmysłów duchowych 
u wybranych myślicieli chrześcijańskich. Ze względu na ograniczone ramy 
opracowania niemożliwa jest dokładna analiza tych właśnie autorów, nie 
mówiąc już o całej tradycji zmysłów duchowych, którą przybliża, aczkolwiek 
również wybiórczo, wspomniana praca pod redakcją Gavrilyuka i Coakley. 
Nawet jednak ten bardzo pobieżny szkic pokazuje, że istotnie mamy do czy-
nienia ze wspólnym mianownikiem w analizowanych wcześniej przykła-
dach i że nie jest to mianownik do końca stabilny, okazuje się bowiem, że 
poszczególni autorzy w interesujący sposób modyfikują metaforę UMYSŁ 
TO CIAŁO, co pozwala przedstawić im nowe treści i intuicje i równocześnie 
ubogaca i różnicuje ten wątek duchowości chrześcijańskiej. 
30 B.T. Coolman: Aleksander z Hales. W: P.L. Gavrilyuk, S. Coakley: Duchowe zmysły…, 
s. 165. 
31 C.C. Ames: Inkwizycja i bracia św. Dominika. Słuszne prześladowanie. Przeł. A. Gomola. 
Poznań 2013. s. 68.
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